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پارادایم حاکم بر اندیشه اشعری در موّلفه اعجاز 
محمدعلی انصاری 
دانش آموخته کارشناسی ارشد گروه علوم قرآن وحدیث دانشگاه شهید باهنر کرمان» کرمان» ایران 


دکتر مرتضی عرب(نویسنده مسئول) 
استادیار دانشکده حقوق و الهیات. دانشگاه شهید باهنر کرمان» کرمان. ایران 


۵06۲ حاقه. 0۲62۵ :تفر 
دکتر عباس حیدری بهنوییه 
استادیار دانشکده حقوق و الهبات دانشگاه شهید باهنر کرمان» کرمان ایران 
یکی از مسائل دانش کلام اسلامی بررسی ماهیت و چیستی کلام الهی است و راجع به اين مقوله از قرن دوم همجری 
نظریاتی توسط متکلمان اسلامی شکل گرفته است. یکی از نظریات مطرح در این حوزه را متکلمانی مطرح کردند که 
با الگوگیری از فلسفه افلاطونی و ايدة عالم مثال» برای کلام الهی جنبه‌ای مشالی و خارج از عالم ماده در نظر 
گرفته‌اند. این تبیین فلسفی پس از نظریه‌پردازی‌هایی که معتزله از آن ارائه دادند درنهایت در قرن چهارم توسط 
ابوالحسن اشعری تأیید و در مقوله فرعی بحث کلام الهی؛ یعنی اعجاز, به نظرية کلام نقسی بدل شد. 
این حستار بر طبق مبانی تاریخ علم و انديشه درصدد بررسی تاریخی زمینه‌های شکل‌گیری» سیر تحول و تطور 
انديشة کلام نفسی به‌عنوان اندیشه‌ای فلسفی است. روش پژوهش بر اساس الگوی پارادایمی توماس کوهن است و 
نتيجة حاصل از آن نشان‌دهندة این مطلب است که متکلمان معتزلی پس از آشنایی با الگوهای تفکر افلاطونی با 
به‌کارگیری آن‌ها» تبیینی فلسفی از وحود مثالی قرآن کریم ارائه کردند تا اينکه ابوالحسن اشعری در پارادایمی ویژه» 
خوانش‌های دینی از فلسفة افلاطونی را به کار بست و در تقابل پارادایمی اهل حدیث و اهمل کلام» به نظري؛ کلام 
نفسی در اعجاز قرآن کریم دست یافت. 
واژگان کلیدی: کلام الهی. اعجاز قرآن. اشاعره کلام نفسی مُثْل افلاطونی. 


انصاری و دیگران؛ پارادایم حاکم بر انديشه اشعری در مولفه اعجاز/ ۵۷ 
مقدمه 

یکی از مولفه‌های مربوط به قرآن که در دنیای اسلام بحث شده است؛ ماهیت کلام الهی ِ 

در گزاره‌های ۱[ 2 لک یت تکاپ ی 5 7 
ری کم »و غیرعربیبودن را از خود نفی می‌کند: «و لد تلم نم قولون انا بعلمه یم بیان 
الذٍی حون یه أغجمی و هذا لسانْ ری مُبینٌْ» بنابراین, را 
و در لایة واژگان و گزاره‌ها به تغییرات چندانی در زبان عربی دست نزده و زبانی نورا به خدمت نگرفته 
است. اما مسیحیان که خود عیسی(ع) را وحی متجسد می‌دانستند از چگونگی رابطة بین متن قرآنی که به 
زبان بشری است با خداوند سوّال می‌کردند. در نگاه اینان» خدا با رسولان خود سخن گفته بود و رسولان 
با بیان خود پیام او را به انسان‌ها منتقل می‌کردند. ولی خدای قرآن چگونه به تولید و انزال قرآن پرداخته 
است؟ در واقع معنای دقیق انزال قرآن جیست؟ درنتبحه پرسش‌هایی از این دست. نخستین‌بار در قرن دوم 
مسئلة حادث یا قدیم‌بودن کلام‌الله توسط تفت (۱۲۹ق) و جعدین‌درهم (۱۲ق) مطرح شد. 
از سوی دیگر» » قرآن کریم در گزاره‌هایی سخن از ناهمانندی خود با دیگر متن‌ها به میان آورده است و آدمیان 
ت ها وی و 
7 
است که آن را ناهمانند با دیگر متون ساخته است؟ این وحه ناهمانندی در متن قرار داشته يا خارج از این 
متن و به همراه آن است؟ آیا این وحه اعجوبگی قابل تبیین علمی است يا اينکه تنها می‌توان آن را درک کرد 
بی‌آنکه بتوان به تحلیلش پردا - خت؟ اندیشمندان مسلمان با برخورد به سوالاتی از این دست. دیدگاه‌های 
مختلفی را ارائه کرده‌اند؛ برخی» وحه ناهمانندی متن را در امری ورای متن دانسته‌اند که به همراه متن قرآنی 
است و برخی این وجه اعجوبگی را در خود متن قرآنی دیده‌اند و برخی نیز وجه اعجوبگی را درک‌نشدنی و 
توصیف‌ناپذیر ذکر کرده‌اند. آنچه به‌لحاظ نگاه تاریخی دربارة این نظریات پراهمیت می‌نماید این است که 
چرا چنین نظریاتی پا به عرص وجود نهادند؟ چه اموری اندیشمندان را به طرح چنین دیدگاه‌هایی سوق 
دادند؟ چه محملی برای شکل‌گیری این دیدگاه‌ها وجود داشت که از طرح آن‌ها حمایت می‌کرد و به توزیع 
بیشتر اندیشمندان اسلامی که به تبیین وحه اعحاز پرداخته‌اند این مولفه را بسان ابزاری برای دفاع از 


حقانیت دین اسلام در نظر داشتند. لذا بیشترین محمل بحث در این حوزه» در عرص؛ علم کلام و آثار 


۸ / نشریه علوم قرآن و حدیث سال پنجاه و چهارم» شماره ۰۲ شمارة پیاپی ۱۰۹ 

کلامی بوده است. نگاه گذرای تاریخی نشان می‌دهد در طول زمان نظریاتی در این عرصه مطرح و در 
دوره‌ای غالب بوده‌اند و سپس با بروز انگاره‌های جدید از قدرتشان کاسته شده یا به محاق رفته‌اند. چنان‌که 
برخی از دیدگاه‌ها در این عرصه. وحه ناهماوردی قرآن را در بیرون متن می‌دانستند و برخی در درون متن؛ 
این وجه را می‌پوئیدند؛ ازجمله دیدگاه‌های ارائه‌شده در باب وجه ناهماوردی قرآن کریم. دو نظرگاه کلام 
نفسی و صرفه است. این دیدگاه‌ها وجه ناهمانندی متن قرآنی را در امری ورای متن ملفوظ لحاظ کرده‌اند. 
قول به صرفه توسط ابراهیم‌بن‌سیار نظام (ع۲۳۱ق) و عقیده به کلام نفسی توسط ابوالحسن اشعری 
(م۳۲۶ق) ارائه شده است. تأمل‌برانگیز آن است که یکی از عرصه‌های علمی که کمتر با نگاه تاریخ علم 
مطالعه شده است» چگونگی تبیین وحه ناهمانندی قرآن کریم از سوی اندیشمندان مسلمان در گذر تاریخ 


ات 

یکی از نظریاتی که روند شکل‌گیری ایده‌ها و نظریات علمی را تحلیل کرده است نظریه تحلیل 
پارادایمی توماس کوهن است. در قرن بیستم. تاریخ و فلسفهٌ علم به‌دلیل نظریه‌پردازی‌های توماس کوهن 
وارد مرحله حدیدی از حیات خود شد. بنا بر نظر کوهنء نظریات علمی و پیشرفت‌هایشان تحت نظامی از 
ساختارهای کل‌گرایانه‌ای قرار دارد و در نظمی تاریخی رصدشدنی و مشاهده‌شدنی است. در واقع؛ 
نظریات علمی در محملی معین شکل گرفته و چگونگی تولیدشان متأثر از آن چهارچوبی است که در آن 
حضور دارند. بنابراین» برای مثال نظریات اندیشمندان مسلمان هم پیرامون کلام الهی در چهارچوبی معین 
شکل گرفته است و چیستی آن‌ها متأثر از آن پارادايم است. لذا می‌توان با کاربست این نظریه در باب 
دیدگاه‌های مسلمانان دربارة مولفة اعجاز به تحلیل زمان‌شناختی و بافتی این دیدگاه‌ها دست یافت و از 
چگونگی روند شکل‌گیری این دیدگاه‌ها آگاهی یافت. 

از ابتداء حضور ادیان دیگر در بافت اسلامی زمينه بروز تقابل‌های کلامی را فراهم کرده و به تولید 
نگاشته‌هایی در مخالفت با عقاید آن‌ها نیز منجر شده است. بنا بر نگرش رایج تقابل بین‌الادیانی منجر به 
تأثیرگذاری و تأثیرپذیری طرفین می‌شد. چنان‌که برخی پژوهشگران تأثیر کلام عقاید مسیحیت و فلسفة 
افلاطونی را بر برخی مسائل کلام اسلامی کاویده و توضیحات مبسوطی در این زمینه ارائه کرده‌انده اما در 
هیج‌یک از آثار یادشده چهارچوب‌های فکری و پارادایمی عقاید معتزله و اشاعره در باب اعجاز قرآن کریم 
بررسی و تبیین نشده است. در هیچیک از اين آثار به‌طور مشخص در خصوص اینکه مباحث دامنه‌دار و 
مفصل اعجاز قرآن در چه بافت فکری و فرهنگی شکل گرفته و به چه بهانه‌ای در عالم اسلامی مطرح 
شده‌اند» پرداخته نشده است. در دورة معاصر هم آثار و تألیفاتی که به‌طور مشخص دربارة اعجاز قرآن 
نوشته شده است عمدتاً پا را از بررسی تاریخی» ادبی و محتوایی نظریات اعجاز فراتر نگذاشته و به فرایند 
ساختی و پارادایمی نظریات اعجاز همت نگمارده‌اند. 
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نوشتار پیش رو بر اساس کاوش در تفکرات آن دوره وکاویدن پارادایم‌ها و تقکرات مطرح آن روزگار 
سعی در پاسخ‌دادن به این پرسش مهم دارد که ابوالحسن اشعری در چه فضای فکری به نظرية کلام نفسی 
در بحث اعجاز قرآن کریم دست یافت؟ چه عامل یا عواملی باعث شد تا اشعری برای اعجاز قرآن نظريهُ 
کلام نفسی را مطرح کند؟ چه روندهای اندیشه‌ای» شکل‌گیری دیدگاه او را تسریع و انديشة او را توزیع 
کردند؟ 

۱. چهارچوب نظری 

فلاسفهُ علم قرن نوزدهم و بیستم در پاسخ به اين سوال که پیشرفت‌های علمی در طول تاریخ چگونه 
صورت می‌پذیرد معتقد بودند که علم به‌صورت تدریحی رشد می‌کند و دانشمندان بر اساس دستاوردهای 
اخلاف خود. علم را به دست می‌آورند. نگاه این گروه به پیشرفت علم؛ نگاه انباشتی بود. اینان معقتد بودند 
علم در طول زمان و به‌تدریج و در اثر انباشت دستاوردهای دانشمندان پیشرفت می‌کند. این در حالی بود 
که نگاهی دیگر در قرن بیستم از سوی فلاسفة ساختارگرایی همچون لا ک‌اتوش و کوهن در عرص فلسفه 
علم پدید آمد. ساختارگرایان بر این باور بودند که پیشرفت علم به‌صورت انباشتی صورت نمی‌پذیرد. بلکه 
در هر دوره ساختاری کلی بر فضای علم غلبه دارد و تولیدات علمی در درون آن ساختار شکل می‌پابند. بر 
اساس این نظریه» تولید. رشد و تحول علم تحت نظامی ساختاری صورت می‌پذیرد که توماس کوهن از آن 
کلی به شمار می‌آیند که با رهبری و مدیریت اندیشه و تفک سبب شکل‌گیری نظریات علمی حدید 
علمی» یاد می‌کند (10 معطتاکل). 
تحت‌تأثیر پارادایم‌ها صورت می‌پذیرد؛ ۱. پیش‌علم یا شبه‌علم (۳۹6۱0096[61066)؛ ۲. علم هنجار 
(معصعلم؟ 0۳۳0۵1): ۳. بحران علمی (0151 8016011116)؛ ع. انقلاب علمی (56016011110 
9. ظهور پارادايم جدید (021201270 ۷6۷) و علم متعارف جدید (0۳21ظ ۱۱6۷ 
26 

چنان‌که گفته شد. به عقيدة کوهن در هر دوره پارادایمی حاکم است که دانشمندان در طی دورة علم 
هنجار تحت آن پارادایم و چهارچوب به‌دنبال تبیین و بسط علم هنجار هستند و پژوهش‌های خود را در 
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در هر دوره» یک سیستم کامل انديشه یا پارادایم وحود دارده سیستمی که شامل پیش‌فرض‌های بنیادین» 
سوالات پراهمیت و نیازمند پاسخ معماهایی که باید حل شوند. روش‌های پژوهشی که باید به کار گرفته 
شوند و مثال‌مایی که برای نمایاندن یک پژوهش علمی مقبول وحود دارد (96 ,02تله۱(). کوتاه سخنء 
دانشمندان در دورة علم هنجار یا متعارف» پارادایم مشترکی دارند؛ یعنی با یکدیگر در مسئلة بودن مسانل» 
روش حل آن‌ها و مسیر آيندة پژوهش‌های علمی مشترک‌اند (81 ,012519۸). حال باتوجه‌به غلبة پارادايم» 
در دوران علم هنجا پژوهشگران در روند تحقیقات خود هیچ‌گاه پارادايم غالب را به پرسش نمی کشند. 
بلکه همواره در تأیید و تقویت آن گام بر می‌دارند. به همین دلیل یک پارادایم تا مدت‌ها بدون تغییر باقی 
می‌ماند و آنچه سبب تخییر پارادایم (501 17ع۳۵۲۵01) می‌شود رسیدن علم به مرحله بحران علمی است؛ 
بعی سای کههانن طلمی پاردیم فان یلاو جالش‌های پیش زوا بهطرر کامل سل و سل کته 
در چنین شرایطی است که پارادایم با چالش روبه‌رو می‌شود و پارادایم‌های رقیب که توانایی بیشتری در 
حل‌وفصل مسائل پیش رو دارند. با به چالش کشیدن مبانی و پایه‌های پارادايم سابق؛ آن را وارد دوران بحران 
ی هر کته و یالتعا هگ عم کرد ( کول رقم 


5 پارادایم و فلسفة افلاطونی و ارسطویی 

در حوزة پارادایم‌های فلسفی و کلامی» نهضت ترجمه, نخستین تحول بزرگ را در جهان اسلام رقم زد. 
دوره‌ای که در آن ترجمهٌ متون فلسفی زمینة آشنایی مسلمانان با فننون و روش‌های تفکر فلسفه یونانی را 
فراهم آورد و در اين پارادایم نوین» اندیشمندان مسلمان با مسائل علمی جدید» روش‌های حل آن‌ها و منابع 
معتبر برای پاسخ‌گویی به آن معماها آشنا شدند ( نک: اولیری: ۲۱۹۱۲۱۸/۳۰ و ۲۳۷؛ فاخوری؛ 
۳۷ 

بدون شک یکی از مهمترین و تأثیرگذارترین ساختارهای انديشة فلسفی در طول تاریخ انديشه 
نظریات معرفت‌شناختی و هستی‌شناختی افلاطون است و بنیانی که افلاطون در ساختار تفکر فلسفی از 
خود به یادگار گذاشت در طی قرون متمادی همواره مدنظر و استفادة دانشمندان و فلاسفه قرار گرفته است. 
در بین فیلسوفانی که انديشْة افلاطونی را مورد توحه و بسط قرار داده‌اند. دانشمندان دینی نقش به‌سزایی ایفا 
کرده‌اند؛ چراکه ساختار فلسفة افلاطونی به‌دلیل بحث دربارة کلیات و عوالم ماوراءالطبیعه» بخش‌هایی از 
گفتمان دینی را پوشش می‌دهد و زمينه پارادایمی مناسبی برای بسط مسائل دینی فراهم می‌آورد. 

افلاطون که در پی دستیابی به معرفت حقیقی بود معتقد است که اشیای جزئی نمی‌توانند منشأً معرفت 
قرار گیرند چون تنها منشاً حدس‌اند» درحالیکه معرفت حقیقی مربوط به عالم مُثل است که فوق 


محسوسات است و حهان محسوسات. تنها سایه‌هایی از آن وجودات مثالی است که در عالم مثال وجود 
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دارد و به‌عبارتی» هر موحود مادی مبتنی بر صورتی مثالی که در عالم مُثل قرار دارد به وحود آمده تیه 
بنابراین» وحود واقعی و حقیقی نه این جهان مادی بلکه عالمی دیگر است که این جهان نسخه‌ای 
ضعیف شده از آن است» لذا او برای دستیابی به معرفت حقیقی» معرفت به عالم مثال را لازم می‌دانست 
(329-330 ,127101؛ نک: افلاطون» ۱۸۰/3 و ۱۱۲۰۲-۱۱۱۷/۲ و ۱۱۲۹؛ نک: همان 
۲ +( 

در مجموع. افلاطون در نظریهٌ فلسفی مُثل به وجود اموری کلی در عالم هستی معتقد بود که 
محسوساتِ عالم ماده به‌سیب آن‌ها به وجود آمده‌اند و این هستی‌های کلی» صرفاً ایده‌هایی در ذهن 
نیستند؛ بلکه حقیقتی خارج از دنیای ذهن و انديشه دارند که در عالم مثال جای دارد (184 ,51260). 
بدون تردید. نظریة مثل سنگ‌بنای همه فلسفة افلاطون است و خود بر پاية نظرب؛ دیگر افلاطون؛ یعنی 
نظریهُ معرفت بنا شده است (178 ,1010). نظرية مثل افلاطونی همواره در طول تاریخ مورد تفسیر و بسط 
علمای دینی قرار گرفته و نظریاتی مبتنی بر ايدة مثل و کلیات مفارق از عالم محسوس, در تفاسیر دینی از 
عالم هستی شکل گرفته است و در این بین؛ اولین‌بار این اندیشمندان مسیحی و یهودی بودند که به آرائی 
تفن بر نظام فلسفی افلاطونی پرداختند. 

ارسطو با ايدة مثل افلاطونی به مخالفت برخاست. وی» اساس فلسفة خود را بر این اصل استوار 
ساخت که کلیات مدنظر افلاطون» موجوداتی مفارق از عالم ماده نیستند و برای خود. هستی جداگانه‌ای 
ندارند؛ بلکه این کلیات» اموری صرفاً ذهنی و در مرحلة انديشه هستند (14-17 ,لز16تتا۳؛ نک: ارسطو: 
۰۵ نذا احکام و قوانین کلی حاکم بر طبیعت در نگاه ارسطو به‌هیج‌وجه. مبیّن وجودی متعالی و 
مفارق از عالم محسوس نیست که بتوان برای آن جدایی مکانی متصور بود. بلکه در فلسفه ارسطو این امور 
صرفاً اموری ذهنی» انتزاعی و در قلمرو عالم طبیعت به شمار می‌روند. بنابراین» می‌توان وجود همین دو 
خصیصة کلی را در دو گرایش فلسفة افلاطونی و ارسطویی مشاهده کرد. طرفداران پارادایم افلاطونی» 
وجود کلیات مفارق را پذیرفته‌اند و بر آن اصرار دارند و در مقابل در دیدگاه ارسطویی» وجود مستقل ماوراء 
عالم طبیعت برای کلیات نفی می‌شود و در این صورت. کلیات جنبهٌ مادی يا ذهنی پیدا می‌کنند. 

چنان که گفته شد نظرية مُثل افلاطونی تأثیر شگرفی در اندیشه‌های دینی بر جای گذاشت و چهارچوبی 
را برای تحلیل برخی مباحث دینی فراهم آورد. نخستین کسی که طبق پارادایم افلاطونی از موجودات 
واسطهٌ تحت عنوان لوگوس یاد کرد فیلون بود (458-459 ,00165108)). فیلون بهودی. از فلسفه 
به‌عنوان خادم کتاب مقدس و ابزاری برای تأویل وحی استفاده می‌کرد. اما پارادایم فلسفی افلاطونی و 


نوافلاطونی در دین مسیحیت تأثیری به مراتب عمیق‌تر و اساسی‌تر بر حای گذاشت» لذا در دورة مسیحی 
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فلسفة افلاطونی قوت گرفت و وارد تبیین‌های فلسفی‌عرفانی عمیق‌تر شد. در دورة نهضت ترحمه 
اندیشه‌های فلسفی به‌طور مستقیم یا از طریق تفاسیر دینی یهودی‌مسیحی وارد دنیای اسلام شد و پارادايم 
نوینی شکل گرفت. چنان‌که با طرح نظام هستی‌شناسانة افلاطون پارادایمی شکل گرفت که مسائل و روش 
حل خاص خود را داشتند. اهم مسائلی که در این پارادايم مدنظر اندیشمندان دینی قرار می‌گرفت عبارت 
بود از: چیستی کلیات مفارق از عالم محسوسات يا عالم مثل افلاطونی» حایگاه خدا و نحوة ارتباط عالم 
کلیات و حزئیات یا تبیین موحوداتی که در اين بین واسطه هستند (64-66 ,۵011508 ۷۷) 
۳. مسئلةّ کلام الهی 

با ورود اندیشه‌های فلسفی به جهان اسلام» علم هنجار در نزد متکلمان وارد دوران بحران علمی شد و 
در مرحلهٌ تغییر به پارادايم حدید بود. وقوع پارادايم حدید در بافت اسلامی سبب بروز یک دسته‌بندی مهم 
در بافت اسلامی شد. مبنای اصلی برای اين تغیبرپارادایمی. کاربست عقل سلیم به‌عنوان منبعی معرفتی 
بود. باورمندان به پارادایم سابق که خود را ال حدیث می‌خواندند» منبع اصلی و معتبر را حدیث 
می‌دانستند و عقل را تنها به‌عنوان منبعی فرعی و حاشیه‌ای برای معرفت می‌دانستند. ولی هواخواهان پارادایم 
جدید. عقل را به‌عنوان منبع اصیل برای معرفت به رسمیت شناختند و حدیث را به‌عنوان امر مستقل در 
معرفت‌بخشی به شمار نمی‌آوردند. چنان‌که نظام به‌عنوان یکی از مخالفان سرسخت ظاهرگرایی» روایت 
متواتر را هم مفید معرفت‌بخشی نمی‌داند. این گروه در آن بافت» در حوزة کلام به اهل کلام و در عرص فقه 
به اهل ری نامبردار بودند (نک: ابن‌قتیبه» ۱۱ت۲۵۱). 

با شکل‌گیری پارادایم فلسفی, در ابتدا متکلمان معتزلی سعی در ارائ تبین فلسفی‌عقلانی از مسائل 
اسلامی داشتند» اما اهل حدیث که هم‌چنان وابسته به پارادايم رایج بودند. برخی از نظریه‌پردازی‌های 
فلسفی معتزله در باب دین را طرد و اینان را به تقلید از عقاید مسیحی متهم می‌کردند (نک: ابن‌ندیم» 4 ۲۲؛ 
بغدادی» ۱۵۱؛ فاضل» ۸ا٩)»‏ اتهامی که ظاهراً چندان نادرست هم نبود؛ چراکه مشابه اين‌گونه عقاید 
فلسفی» پیش از این در انديشة مسیحیان نیز بیان شده بود (نک: 235 ,۷۷۵011500 اما واقع امر از این قرار 
بود که معتزله پارادایم نوینی را به کار بسته بودند. این فلاسفهُ نخست اسلامی با رویارویی با اندیشه‌های 
فلسفی یونانی و به‌طور خاص فلسفة افلاطونی و ارسطوتی. با مسائل جدیدی آشنا شدند و ابزار نوینی برای 
حل آن‌ها به دست آوردند و لذا به‌دلیل حضور در پارادايم یکسان با متکلمان یهودی یا مسیحی؛ گاهی به 
تبیین‌های مشابهی از مسائل فلسفی با دیگر کاربران آن پارادایم دست می‌یافتند و اهل حدیث؛ تنها نتایج آن 
کاربست را می‌دیدند و شباهت موحود را دستاویز نقد خود قرار می‌دادند. 

چنان‌که بیان خواهد شد پارادایم فلسفی مطرح‌شده در دنیای اسلام همانند دیگر گفتمان‌ها اندک‌اندک 
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تبدیل به امری بومی شد و مسائل خاص خود را یافت ولی در بدو امی یکی از مسائلی که ناشی از این 
پارادايم در دنیای اسلام مطرح شد. ماهیت کلام الهی بود و اهل کلام و به خصوص معتزلة نخستین به 
شیر یی ان همت گماردند. در پارادایم‌های سنتی اسلامی استناد کلام به خداوند امری پذیرفته‌شده 
توسط همگان قرار گرفته بود و سژال از ماهیت آن. مبتلا به پارادایم سنتی نبود. البته پارادایم چنان‌که گفته 
شد هم مسئله و هم راه‌حل پاسخ‌گویی به آن را ارائه می‌کند. بنابراین» چنان که خواهد آمد تبیین‌های اهمل 
کلام و اهل حدیث از اين مسئله علی‌رغم تفاوت شدید ابتدانی» اندک‌اندک متقارب و به هم نزدیک شدند؛ 
چراکه پارادایم اهل حدیث و اهل کلام به یکدیگر نزدیک شدند. 

گفتنی است بهودیان و مسیحیان پیش از اين نظریة مستقلی راجع به کلام الهی ارانه نداده بودند. 
بهودیان بر طبق تفکر فلسفی به تبیین موجودات واسطهُ میان علم معقول و محسوس تحت‌عنوان لوگوس 
دست يافته بودند و مسیحیان در تببینی عرفانی به تجلیات الهی روی زمین پرداخته و مسیح را تجلی وحی 
خداوند بر روی زمین و کلم لوگوس نامیده بودند. مفهوم لوگوس هنگامی که از فیلون به مسیحیت انتقال 
پیدا کرد تبدیل به این صورت‌بندی نزد مسیحیان شد: «لوگوسی که پس از حلول در این حهان در یک انسان 
هم حلول کرد همان مسیح است.» در واقع» انتقال اندیشة لوگوس از فیلون به مسیحیت باتوجه‌به 
صورت‌بندی فوق» حاصلی جز مسئلة تجسد نداشت. بر طبق انديشة لوگوسی فیلون» وی معتقد بود نسبت 
لوگوس با حسم جهان همچون نسبت نفس انسان است به انسان. انتقال انديشة وحیانی فیلون به مسیحیت 
حتی منجر به ظهور عقایدی شد که نزد مسبحیت کف رآمیز تلقی می‌شدند (ولفسون, ۲۰). 

۲« معتزله و تبیین فلسفی از کلام الله 

یکی از مولفه‌هایی که در درون پارادایم فلسفی شکل گرفت و در بافت اسلامی نقش پررنگی داشت: 
حضور مسیحیانی بود که زبان فلسفی مشترکی با اهل کلام یافتند و اینان را تحریک به پاسخ‌گویی در درون 
آن پارادایم می‌کردند» چنان‌که گزارش‌های تاریخی چندی در این خصوص گزارش شده است؛ از جمله 
نامة مآمون که گرایش‌های معتزلی داشت به رئیس شرط بغداد است که در آن» گفتار اهمل حدیث دربارة 
قدیم‌بودن کلام الهی را هم‌سنگ گفتار مسیحیان دانسته است. شاهد دیگر نیز رابطه ابن کلاب با فثیون 
مسیحی و تکرار دیدگاه کلامی او دربارة قرآن است يا گزارشاتی که دربارة یوحنای دمشقی و رابطهٌ مسیحیان 
در دربار عباسیان نقل شده است همگی حکایت از این دارد که مسیحیان در بافت اسلامی حضوری 
پررنگ داشته‌اند (سبحانی» 4 /۹۰۱۸۸؛ 246 ,۵11508 ۲۷۷). 
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قرآن کریم به‌صراحت از وحود خود در لوح محفوظ سخن گفته" و همچنین حقیقت خود را کتابی در لوح 
محفوظ معرفی کرده بود. " بااین‌وجود. پیش از تغییر پارادایمی» وجود چنین گزاره‌هایی از سوی قرآن کریم 
تنها گزاره‌هایی قطعی تلقی می‌شد که به‌دلیل نبود پارادایم تفکر فلسفی» در مجرای بحث‌های فلسفی قرار 
نمی‌گرفت؛ اما با شکل‌گیری پارادایم نون فلسفی در دنیای اسلام. زمینة نگاه فلسفی به کلام الهی برای 
مسلمانان فراهم سید 

نخستین تبیین‌های جدی فلسفی از کلام الهی را گروهی فلسفی از معتزله به رهبری ابوالهذیل علاف 
(م۲۲ق) سامان دادند. هرچند که پیش از معتزله, جَهمیّه در تقابل با اندیشة مسیحی قدیم‌بودن عیسی به 
پا خاسته و طرح حدوث قرآن را مطرح کرده بودند (نک: شهرستانی؛ ۸7/۱؛ اشعری» مقالات» ۲۸۰ اما 
بیین‌های معتزله اولیه عمدتاً از جنس فلسفة افلاطونی بود و نشان از تأثیرگذاری پارادایم فلسفه افلاطونی 
در بین این گروه دارد؛ چراکه از نخستین مسائل شکل‌گرفته در بین این گروه» مباحثی دربارة مکان قرارگرفتن 
قرآن و چگونگی مکان آسمانی آن بود؛ برای مثال» ابوالهذیل, استاد نظام با درنظرگرفتن جنبه‌ای مثالی برای 
کلام الهی سه مکان برای آن قائل بود؛ مکانی که در آن حفاظت می‌شود. مکانی که در آن نوشته شده و 
مکانی که در آن خوانده می‌شود (همی همان» ۵۹۸؛ شهرستانی» ۵۱/۱). از عقیدة حعفربن حرب قفی 
(م۲۳6ق) و جعفرین‌مبشر همدانی (۲۳۲ق) بر می‌آید که تبیین نحوة ارتباط میان جنبة آسمانی و جنبة 
زمینی کلام نیز یکی دیگر از مسائل مهم بین این گروه از معتزله بوده است. اين دو معتزلی بر این عقیده 
بودند که خداوند قرآن را در لوح محفوظ خلق کرده و لذا نمی‌تواند در دو مکان به‌صورت شیء واحدی 
درآید. اینان بر همین اساس به اصیل‌بودن جنبهُ فرازمینی قرآن معتقد و قائل بودند: «آنچه ما می‌خوانیم تنها 
حکایتی است از آن چیزی که در لوح محفوظ قرار دارد و اين تنها فعل ماست» (همان ۷۰۱1۸/۱). 

در بین اعضای حلقه فلسفی اعتزال برخی مانند نظام عقاید متفاوتی داشتند و مبنای فلسفی حدیدی 
رائه کردند. ظاهراً نظام متأثر از پارادایم فلسفة ارسطویی تفسیری خاص از کلام الهی و چگونگی ارتباط 
آن به انسان‌ها ارائه کرد (نک: اشعری» مقالات» ۱٩۹۱‏ و ۰۸۷ و 7۰6+ نک: حاحظ الرسائل ۲۸۷/۳؛ 
خیاط. ۲۸۱۲۷؛ باقلانی 4 ۷؛ بغدادی» ۱۲۸). 

۳. . ابن لاب و تبیین افلاطونی از کلام 

فلاسفه معتزلی مانند ابوالهذیل و برخی دیگر به جنبة مثالی کلام الهی معتقد شدند. اما برخلاف 


دیدگاه حنابله و اهل حدیث هیچ‌گاه به وجود صفت برای خداوند و قدیم‌بودن آن‌ها روی نیاوردند. اغلب 


۱ بل هُوفرنْ مجید* في لح مَخفوظ (بروج: ۲۲۸۲۱). 
۲. له رن ریم * في کتاب مکُنْون (واقعه: ۷۹۷:۷۷). 
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معتزله به حدوث قرآن کریم پایبند بودند و همین مسئله به یکی از نقاط افتراق میان معتزله و اشاعره تبدیل 
شد. معتزله. تنها کلام را دارای مکان‌های متفاوتی دیدند و از وحود حنبه‌های مکانی کلام الهی سخن 
می‌گفتند» اما برخی دیگر از معتزله مانند ابن کلاب برخلاف دیگر معتزله, کلام الهی را از صفات خداوند و 
قدیم به شمار آوردند. 

مسئله‌ای که در پارادايم فلسفه افلاطونی مطرح بود. چگونگی ارتباط عالم مثال و عالم ماده بود و 
متناظر با این مسئله. مسئله‌ای برای افرادی نظیر ابن کلاب مطرح بوده که اگر کلام الهی قدیم است. چه 
ارتباطی با این متن قرآنی حاضر دارد؟ اهل حدیث بر این نظر بودند که همین کتاب الهی با همین اصوات 
و حروف قدیم است ولی اين شکل متنی کلام الهی تغییرپذیر است و لذا محل حوادث است» پس اگر 
قدیم باشد لازم می‌آید امر قدیم» محل حوادث (حرکت. سکون, تغییر و تبدل) شود حال که کلام الهی 
باید خالی از حوادث باشد پس باید دارای دو مرتبهٌ وجودی باشد؛ وهله‌ای که حوادث (تغییر و تبدل) در آن 
راه ندارد و وهله‌ای که محل حوادث است. 

در نظر ابن‌کلاب. کلام خدا صفتی قائم به اوست و اينکه خدا و کلامش در قدمت با هم شریک‌اند... 
کلام خدا از حروف ساخته نشده و از اصوات نیست» تجزیه‌ناپذیر تقسیم‌ناپذیر و تفکیک‌ناپذیر است و 
دگرگونی به آن راه ندارد معنی یگانه‌ای در خداست. عبارات همچون حانشین‌های کلام خداء مشتمل بر 
تغییر و تنوع‌اند. درحالیکه کلام خدا تغییر و تنوع ندارد. درست بدان‌گونه که ذکر ما از خداوند با الفاظ 
گوناگون و متنوع صورت می‌پذیرد درصورتی که آنچه ذکر شده در معرط تغییر و تنوع نیست ( ,۲۷۵1/50 
8 به‌نقل از اشعری). " بنابراین ابن کلاب همانند اهل حدیث, کلام الهی را قدیم می‌داند. ولی برخلاف 


ایشان برای کلام الهی جنبة مثالی در نظر می‌گیرد که صورت تنزل‌یافتهاش» اصوات و حروف است. 


۳ . تفکر ابوالحسن اشعری 

در ابتدا معتزلی مسلک بود. اما از پارادایم اعتزال روی گرداند و رویکرد جدیدی را در کلام اسلامی 
بنیان گذاشت» بدین نحو که در میان دو جریان افراطی اعتزل و اهل حدیث سعی کرد راهی میانه و معتدل 
در عقاید اسلامی ارائه دهد (نک: پاکتچی» «اشاعره»» دانشنامة بزرگ اسلامی). در تقابل با اهل کلام که از 
شیوة فلسفی برای تبیین عقاید اسلامی بهره می‌حستند» اهل حدیث که حضوری قدرتمند در بافت اسلامی 


۱. جالب اینجاست که حنابله هم همچون کلابیه به تمایز میان کلام قدیم و آنچه امروز در دست ماست و ما آن را تلاوت می‌کنیم» معتقد بودند ( ,۱۷0150۳ 
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اهل کلام و معتزله اندک‌اندک از سيطرة پارادایم فلسفه افلاطونی حدا شدند و خوانشی خاص از نگاه 
فلسفی را ارائه می‌کردند که رگه‌هایی از فلسفة ارسطویی را در خود داشت. در واقع. اهل کلام در گذر زمان 
و از قرن دوم تا نیمه قرن چهارم. پارادایم فلسفه یونانی را از خود کردند و خوانشی بومی از آن را سامان داده 
بودند که گاه حدفاصلی بین فلسفة ارسطویی و افلاطونی بود و البته این بومی‌سازی و ازخودکردن را در گذر 
زمان می‌توان بر پیوستاری لحاظ کرد که یک طرف آن ابوهذیل و ابن کلاب قرار داشتند و در سمت دیگر 
نظام و بانیان به نحوی هرچه پارادايم اهل کلام به‌سمت نظام می‌رود بر اعتبار عقل افزوده و از معرفت 
بخشی حدیث کاسته می‌شود. درنتیحه. اهل کلام به شاخه‌های مختلفی تقسیم شده بودند و مسائل 
بسیاری را در ساختار این پارادايم حدید که پارادایم‌های چندی را در خود جای می‌داد. مطرح می‌کردند که 
از سوی اهل حدیث بدعت محسوب می‌شد. در این میان» اشعری که یک اهل کلام بود و برای عقل ارزش 
معرفتی قائل بود. بر پیوستار پارادایم اهل کلام در طرف نزدیک به معتزلهٌ نخست قرار گرفت و الگووارة 
فلسفی افلاطونی را محملی برای تبیین نظرات فلسفی خود ساخت. 

اشعری در دوران بحران علمی که دو پارادایم اهل حدیث و پارادایم اهل کلام در تقابل با یکدیگر قرار 
گرفته بودند و یکی سعی در بقا و دیگری در پی به چالشکشیدن و غلبه بود؛ پارادایمی را دنبال می‌کرد که 
ظاهرا در بین دو پارادایم پیش‌گفته شکل يافته بود و در قرون بعد تبدیل به پارادایم غالب شد. به‌عبارت‌دیگره 
در فضای گفتمانی بافت اسلامی پارادایمی برای تولید علم مطرح شده بود که در حد فاصل پارادايم اهمل 
حدیث و پارادایم اهل کلام و فلسفی بود و بعدها تحلیل‌های اشعری از مباحث فلسفی آن پارادایم به‌عنوان 
مرام‌نامة (0087011051) آن مطرح شدند. اشعری بر اساس آن پارادایم به تحلیل‌های معتزلة اولیه از کلام الهی 
نزدیک شده و در این میان» پارادایم اهل حدیث که در فضای تقابلی با پارادایم فلسفی به مسائل مطرح در 
آن پارادایم پرداخته و پاسخ‌هایی متناسب با گفتمان رایج را ارائه کرده بودند. بنابراین» پارادايم اشعری 
به‌نحوی متمایل با پارادایم اهل حدیث هم بود که به پارادايم فلسفی شبیه شده بود» درنتیجه باید اشعری را 
نمايندة جریان سومی در تاریخ اندیشه اسلامی بدانیم پارادایمی که میانهةٌ تقکرات عقلانی محض معتزلیان 
متأخر و فلسفیدن‌های نرم‌شدة اهل حدیث بود (نک: بدوی» ۵۰۱۲۷۵۰۰ و 4 ۵۳ تا ۵۵). 

این پارادایم سوم که اشعری نمايندة برحستة آن است از خصلتی عمده برخوردار است و آن اینکه قرآن 
کریم و روایات را معتبر می‌داند. در عین اينکه برای عقل نیز منزلتی در عرض آن‌ها قانل است. لذا اشعری 
متأثر از اين پارادایم» به طرح مباحث فلسفی می‌پرداخت و روش فلسفی را برای حل مسائل پیش 
می‌گرفت» در عین اینکه آیات قرآنی و روایات را با تحلیل‌های عقلی سازگار می‌کرد و این رویکرد پارادایمی 
به فلسفه افلاطونی نزدیک می‌شود که در عین عقل‌گرایی (۵1100۵115170), حقیقت را در ورای 
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فلسفیدن‌های دنیای مادی می‌دانست؛ برای مثال» اشعری در کتاب کلامی اللمع خود از طریق برهان‌های 
رایج فلسفی به اثبات وحود خدا می‌پردازد. وی برای استدلال بر وحود ذات الهی. با برهان اتقان صنع 
تلاش می‌کند ثابت کند که حهان حادث است و ازآنحاکه هر حادثی نیازمند آفریدگاری مدبر است» پس 
جهان نیز به وجود آفریدگاری مدبر نیازمند است. اما از دیگر سو ازآنجاکه تغییر و تکامل جز در حادث 
نمی‌تواند واقع شود و از ویژگی‌های حادث به شمار می‌رود. نتیحه می‌گیرد که آفریدگار هستی قطعا قدیم 
است و موجودات جهان. به‌دلیل وجود تغییر و تکامل» همگی مخلوق هستند (اشعری اللمع ۱۸ت۲۰۱). 
این عقیدة اشعری مبنی‌بر نبود تغییر و تبدیل در جهان مسئله‌ای است که در نظرية فلسفی افلاطون مطرح 
شده بود. افلاطون راجع به جواهر و ذوات عالم بر این نکته اصرار فراوان داشت که این جواهر» حقایقی 
ثابت و تغییرناپذیرند و آنچه تغییر و تحول در آن راه دارد. مربوط به محسوسات عالم است (ورنر ۷۰). 
اشعری در اثبات وحدانیت خداوند و اینکه در جهان هستی تنها یک صانع می‌تواند وجود داشته باشد از 
برهان تمانع بهره می‌حوید که برهانی عقلانی است و درعین‌حال» پیروی خود از احمدبن‌حنبل را در کتاب 
الابانة تصریح می‌کند (اشعری الابانت ۲۰/۱؛ همی اللمع» ۲۲). 

۳ ,+ صفات و کلام الهی نزد اشعری 

چنان که گفته شد در تقابل بین پارادایم‌ها در یک بافت. اندک‌اندک این پارادایم‌ها به یکدیگر نزدیک 
می‌شوند و زبان مشترکی می‌یابند و مسائل خود را پیش روی یکدیگر می‌نهند. پارادایم اهل حدیث و ال 
کلام نیز مسائل مشترکی را مدنظر داشتند و در گذر زمان» زبان و شیوة تحلیل مشترکی یافتند. این اشتراک 
مسائل و زبان از یک‌سو و عدمغلبةٌ یکی از آن دو پارادایم بر یکدیگر از سوی دیگر منجر به شکل‌گیری 
پارادایم سومی در بافت اسلامی شد که فلسفة افلاطونی نقشی بی‌بدیل در آن ایفا می‌کرد. ابوالحسن 
اشعری که متأثر از این پارادایم حدید بود در مسئلة کلام الهی به تببینی از کلام الهی دست یافت که به 
تبیین معتزلة نخستین از کلام الهی نزدیک بود تبیینی که معتزله متأثر از پارادایم افلاطونی بدان دست یافته 
بودند و این تبیین افلاطونی‌مسلک از ماهیت کلا‌الله در بین معتزلة اولیه رواج داشت و خصوصاًابنکلاب 
بدان تصریح می‌کرد. 

عقیدة ابن گلاب در زمينة قدیم‌بودن کلام و وجود صفات برای خداوند مبتنی بر استفاده از مبانی 
پارادایم اهل کلام» یعنی بهره‌بردن از عقل سلیم به‌عنوان منبع معرفت شکل يافته بود. در عین اینکه این ایده. 
موافق با دیدگاه پارادايم اهل حدیث هم بود و به‌نحوی مدعیان پیروی از سنت آن را تأیید می‌کردند و اشعری 
تصریح می‌کند دلیل اصلی اعتقاد او به قدمت کلام الهی؛ پاسخ به جهمیه در خصوص حدوث قرآن است 
(نک: اشعری, الابانة 1۸ تا۷۰). بنابراین» حریان سوم پارادایمی این دیدگاه را تأيید و تصویب می‌کند و 
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اشعری» هم‌راستا با این جریان سوم پارادایمی به تبیین آن می‌پردازد و جنبةُ مثالی کلام خدا را که پیش از این 
معتزله بدان معترف بودند و برای آن مکان‌هایی تصور کرده بودند را به‌عنوان یکی از صفات قدیم خدا که 
همواره با خداوند وجود داشته تصور کرد. وجودی که می‌توان آن را وجود مثالی کلام الهی و رابطه آن را با 
قرآن کریم بیان کرد و تببینی کامل از نحوة ارتباط جنبة مثالی و مادی کلام الهی ارائه داد. کاری که پیش از 
این معتزله موفق به تبیین آن نشده بودند. 

۳.۲ ۲ کلام نفسی و کلام لفظی 

تعریف اشعری از کلام الهی مبتنی بر جریان سوم پارادایم کلام الهی را می‌توان تببینی افلاطونی از 
گفتمان‌های اهل حدیث در زمينهُ قدیم‌بودن قرآن و حدایی صفات الهی از ذات و همچنین اصلاحیه‌ای 
فلسفی بر عقاید معتزله دانست. انديشة اشعری که مبنای پارادایمی آن فلسفه افلاطونی است؛ برای کلام دو 
جنبه وجودی قانل شده و در تبیینی افلاطونی -و برخلاف نظام برای این دو کلام رابطة دال و مدلول 
تعریف کرده است. وی متأثر از ايدة مُثل» کلام الهی را دارای دو جنبه می‌دانست؛ یکی جنب؛ مشالی که او 
آن‌را کلام نفسی می‌خواند و دیگری جنبةٌ صوری یا همان صورت کلام» چنان‌که در گزارش ابن خلدون آمده 
است: «اشاعره عقاید خاصی دربارة تأکید بر اثبات صفات الهی قائم به ذات داشتند که به‌سبب آن» کلام و 
سمع و بصر را نیز یکی از صفات او محسوب می‌کردند. بدین صورت قرآن نزد آن‌ها دارای دو مرتبهُ قدیم 
قائم به ذات الهی یا همان کلام نفسی و کلامی حادث است که شامل حروف و اصواتی می‌شود که نزد ما 
قرائت می‌شود» (ابن خلدون 0۰۱/۱). 

اشعری بر اساس پارادايم پیش‌گفته. برای کلام الهی جنبه‌ای مثالی در نظر گرفت که حقیقت کلام را 
تشکیل می‌دهد و کلام وحیانی؛ تنها نمود و رونوشتی از آن به شمار می‌آید. به‌عبارت‌دیگر وجود اصیل 
کلام الهی؛ آن جنب قدیم و نفسی آن است که صورت ملموس آن. نسخه رونوشت آن وجود قدیم است؛ 
لذا وجه اعجوبگی و ناهمانندی متن نیز متعلق به آن وجود نفسی و قدیم است. سیوطی دربارة عقيدة 
اعجاز در کلام نقسی می‌گوید: «عده‌ای بر آن‌اند که تحدی به کلام قدیم الهی که صفت ذات اوست 
صورت پذیرفته است» (سیوطیء ۲۱/۲ یعنی آن وجه اعجازی که مردم به آن تحدی شدند چیزی است 
که همیشه با خدا بوده. یعنی همان کلام قدیمی که هیچ‌گاه از او جدا نشده و به ما نازل نشده و ما هرگز آن را 
نشنیده‌ايم (ابن‌حزم ۰ نکن حائز اهمیت در این مسئله آن است که وجه اعجاز در محدودة علم 
متعارف این پارادايم تبیین شده است و ما مخاطبان قرآن؛ همانند افراد درون غار هستیم که با آن وجود 
حقیقی روبه‌رو نبوده‌ایم و تنها با سایهٌ و مدلول آن دال متعالی مرتبط بوده‌ایم, بی‌آنکه به این امر التفات 
آگاهانه داشته باشیم. 
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۱ کلام نفسی که یکی از اصول اعتقادی در بین متکلمان اشعری به شمار می‌رود پیشینه و بنیانی 
فلسفی دارد. این بنیان فلسفی ریشه در پارادایم فلسفة افلاطونی دارد که در طول قرن‌های متمادی مورد 
تبیین و بسط دانشمندان دینی قرار گرفته است. پارادايم افلاطونی با طرح مسئلة کلیات مفارق از عالم 
محسوس. زمینه‌ای علمی و عقلانی به‌منظور تبیین و بسط مسائل ماوراءالطبیعی گفتمان دینی را فراهم کرد. 
یکی از نمودهای بسط پارادايم افلاطونی در تفکر اسلامی را می‌توان در اندیشه کلامی حول مسئله کلامالله 
مشاهده کرد. 

۲ _اشعری در پارادایمی حضور دارد که اين پارادايم چهارچوب علمی میانه‌ای بین پارادايم اهمل 
حدیث و پارادايم فلسفی معتزله و اهل کلام است و این پارادایم» جریان سومی در فضای فکر فلسفی در 
دنیای اسلام است که عقل را به‌عنوان منبعی در عرض منابع کتاب و سنت قرار داده است و تببینی فلسفی از 
مسائل ارائه می‌کند که محملی در سنت نیز داشته باشد. 

۳ اشعری متناسب با پارادایمی که در آن قرار دارد به تبیین مسائل معتبر از منظر آن پارادایم می‌پردازد 
و در این راستاء تبیینی که از وجه ناهمانندی قرآن کریم ارائه می‌کند» تعلق این وجه ناهمانندی به وجود 
اصیل و قدیم قرآن کریم است که رابطُ بين آن وجود اصیل با وجود ملموس را رابطة دال و مدلول می‌داند؛ 
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